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ABSTRACT: The following study takes a look at the particularity of divine nature of human 
rights, a hotly debated topic of our days. YHWH through the Law of Moses, offer some 
sorts of rights for the man created into His Image (Iș 21, 16; Dt 24, 7; Lv 25, 42; 2 Rg 15, 
19; 1 Par 29, 15; Ps 94, 5-6; 146, 9; Ir 7, 6; Za 7, 10; Mal 3, 5), in order to emphasize the 
freedom and dignity of humankind. Human Rights, by it’s divine nature, cannot be actual 
without bolding the necessity of integrating into a religious and inspired background. The 
secularism of Human Rights in our days, emerge through a point where it cannot have a 
global application – the right of rich people, the right of capitalism, violates the dignity of 
the weak. Overtaking this vicious mode of contextualization the concept of Human Rights, 
needs to be realised without any delays, an we can do that if we rediscover the roots of Human 
Rights. The Jews (people of God) succeded to apply it on a global scale, where nobody was 
discriminated, even strangers and slaves benefit on it. Taking everything into consideration, 
we can sum up by saying that the only path of transgressing it’s by recognition the importance 
of the right to sanctity: the moral man it’s the only one who respect the dignity of others by 
his way of life, this human behavior of sanctity, will never eclipse the freedom and dignity of 
others. By ignoring this vision, we will face with an end of the contemporary Human Rights, 
because it’s  fallacies.
KEYWORDS: human rights theory, ethics, Old Testament, secularism, laws, contemporary Or-
thodox vision, right to sanctity.
INTRODUCERE
Etica Vechiului Testament, adâncită în dimensiunile ei mistice, oferă cadrul cel mai 
propice de împlinire a Legii, punct din care izvorăște o relaționare interumană bazată 
pe respectarea și prețuirea demnității aproapelui. Drepturile omului au ca rădăcini 
prescripțiile Legii lui Moise, legi ce asigură dreptul la libertate și demnitate pentru fi-
ecare om în parte (până și străinul sau sclavul se puteau bucura de drepturi egale cu 
evreii liberi). Legea iudaică înlesnea o serie de drepturi universal aplicabile, ce stator-
niceau necondiționat, demnitatea și valoarea umană: dreptul la libertate; dreptul la 
beneficiile legii talionului; dreptul la non-discriminare; dreptul la protecție; drepturi 
egale în privința darurilor aduse la Templu; drepturi egale în fața instanțelor de jude-
cată; dreptul la remunerare etc. Toate aceste drepturi profund umane, erau expresia 
firească a dorinței evreului de-a trăi întreaga sa viață sub semnul sfințeniei, realizând 
astfel, o relație vie, comunitară dar și personală cu Yahwe. Evreul care se străduia să 
împlinească Legea lui Dumnezeu, nu putea niciodată atenta la libertatea și demnita-
tea aproapelui său, fiindcă astfel se făcea vinovat față de Lege, și cădea sub incidența 
judecării. Observăm cum, drepturile omului, împlinite în matricea lor tradițională, 
conduceau efectiv subiectul uman înspre sfințirea lui, omul conformându-se astfel 
voii lui Dumnezeu. Această etică a sfințirii prin promovarea Legii, devenea un nou 
mod de viață, inspirațional și pentru popoarele din preajma Israelului (Is 65, 1).
Declarația Universală a Drepturilor Omului în schimb, apare ca o instituție pro-
fund secularizată, în interiorul căreia se neagă orice rădăcină religioasă sau biblică a 
conceptului – tocmai de aceea, eșecul aplicării universale a prevederilor drepturilor 
omului, fără a da naștere discriminărilor, este realitatea dureroasă a marginalizării lui 
Dumnezeu, Singurul Care poate da valoare înțelegerii corecte a demnității umane. Spre 
exemplu, articolul 1 al Declarației Națiunilor Unite1, precizează că persoana umană 
este înzestrată cu anumite capacități și demnități, ce trebuie apărate și susținute; însă 
păstrează intenționat tăcerea cu privire la Cel Care a dăruit persoanei umane aceste 
drepturi ontice. Însă această ambiționare nejustificată a aruncării lui Dumnezeu înspre 
periferia vieții, are din păcate consecințele ei dezastruoase, în ceea ce privește capita-
lul uman și valorificarea lui. Deși se bucură de existența a unui mai bine de jumătate 
de secol, Declarația Universală a Drepturilor Omului, care este de altfel salutară în 
ceea ce privește ordonarea prin lege a societății, totuși prezintă un adevărat ecart în-
tre ceea ce se stipulează și ceea ce se experimentează în cotidian. Încă nu am reușit să 
eliminăm corupția, discriminarea și lezarea demnității umane de pe glob, iar între-
barea privind care este cauza, devine tot mai retorică pe zi ce trece.
Secularizarea drepturilor omului este o realitate de netăgăduit a zilelor noastre, de 
aceea, se impune o revizualizare a întregului concept al drepturilor omului – fiindcă 
actuala abordare se află în colaps, de aceea putem fără greșeală să vorbim în terme-
nii unui sfârșit al drepturilor omului2. Vom încerca resuscitarea conceptului, repu-
* Studiul de față a fost redactat sub atenta călăuzire a Pr. Prof. Univ. Dr. Ioan Chirilă, care și-a dat 
avizul pentru publicarea lui.
** Doctorand la Școala Doctorală de Teologie ,,Isidor Todoran”, Facultatea de Teologie Ortodoxă, 
Universitatea Babeș-Bolyai, Cluj-Napoca, email: catalinvarga1987@gmail.com.
1 Universal Declaration of Human Rights, United Nations, 2015, p. 4. 
2 Costas Douzinas, The End of Human Rights: Critical Legal Thought at the Turn of the Century, Hart 
Publishing, Oxford, 2000, p. 372: „As we have sadly learnt after the atrocities and genocides of this last and worst 
century of the second millennium, the recognition of humanity is never fully guaranteed to all. Let us repeat that it 
is not so much that humans have rights but that rights make human. Humanity has many shades and types. The 
poor, whose life expectancy in sub-Saharan Africa is some 30 years lower than that of the average Briton, are lesser 
humans. The 5000 Iraqi babies who die every month as a result of the Western embargo and the African babies who 
suffer from infant mortality seventeen times more than Europeans infants are an even lower part of humanity, bare-
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nându-l pe făgașul său original, în cheia sa religios iudaică, viziune inspirată direct de 
către Dumnezeu, în termenii creionării unui set minimal de legi, care să asigure dez-
voltarea emoțională, intelectuală și religioasă a omului, în vederea conlucrării lui cu 
Dumnezeu, înspre dăinuirea și transfigurarea creației.
Readucerea la viață a conceptului, trebuie imperios să țină seama de rădăcini, in-
terpretându-le în matricea lor istorică, religioasă și culturală. Aceasta este ceea ce ne 
propunem în cercetarea de față, soluție oferită în ultima parte, unde accentul cade pe 
dreptul la sfințenie, singura invariabilă ce mai poate salva de la moarte ființială, rea-
litatea drepturilor omului.
DIMENSIUNI ETICE IUDAICE PENTRU STABILIREA UNUI PUNCT DE VEDERE 
BIBLIC
Etica Vechiului Testament este considerată mult superioară celorlalte religii ale 
Orientului Mijlociu Antic, fiindcă moralitatea evreilor îşi trăgea seva din însăși relaţia 
lor cu YHWH, cât și din împlinirea celor șase porunci strict sociale primite direct de 
la Dumnezeu3. Forţa morală a acestor porunci divine este dată de modul indicativ 
viitor al lor, într-o traducere conformă cu Textul Masoretic am avea: „nu vei desfrâna 
(ס ׃ף ֽ ְָ֑אנִתּ א ֖֣לֹ); nu vei ucide (ס ׃ֽח ָ֖צְרִתּ א ֖֥לֹ); nu vei fura (ס ׃ֽב ֹ֔ נְגִתּ א ֖֣לֹ)”4, nuanţă gramaticală 
ce întărește autoritatea Celui Care le-a emis5. Teologic vorbind, rostul acestui viitor 
este să deschidă omului perspectiva împlinirii Legii în Răscumpărătorul promis (Fc 
3, 156). Alegerea modului conjunctiv, de către versiunile biblice românești, nu fac 
ly at its threshold. Subjectivity according to law is a fragile achievement; it can be easily undermined and destroyed 
under physical and symbolic attack. Humanity is therefore a graded and ranked status with many shades and tiers 
between the „superhuman” Western, white, heterosexual male at the one end and the non-human, the concentration 
camp inmates or the fleeing refugee, at the other”.
3 J. Lionel North, „‘Thou Shalt Commit Adultery’ (Exod. 20: 14, AV 1631): A First Survey of 
Alteration Involving Negatives in the Transmission of the Greek New Testament and of Early Church 
Responses to it”, în: Journal of Theological Studies, 60 (2009), 1, p. 52; Ephraim Stern, „Religion in 
Palestine in the Assyrian and Persian Periods”, în: Bob Becking, Marjo C.A. Korpel (eds.), The Crisis 
of Israelite Religion: Transformation of Religious Tradition in Exilic and Post-Exilic Times, Brill, Leiden, 
1999, pp. 248-249.
4 Barbara Friberg, Timothy Friberg et alii, Analytical Lexicon of the Greek New Testament, Baker 
Books, Grand Rapids, MI, 2000, p. 265; J. Eadie, The English Bible, Macmillan, London, 1876, 
pp. 292-295; Joe M. Sprinkle, „Law and Narrative in Exodus 19-24”, în: Journal for the Evangelical 
Theological Societies, 47 (2004), 2, p. 236.
5 Traducerea autentică a textului este redată și de ediţiile biblice englezești: The Holy Bible; Holy 
Bible; Today’s New International Version: „You shall not commit adultery”. Aceeași corectă traducere 
ne este propusă și de ediţia  biblică franceză (TOB) prin varianta „Tu ne commettras pas de meurtre”. 
A se vedea La Bible. Traduction Oecuménique, Les Èditions du Cerf, Paris, 1988, p. 175. Același raţi-
onament premerge fiecărui verb de acest gen din Decalog. 
6 Nicolae Neaga, Hristos în Vechiul Testament, Editura Renașterea, Cluj-Napoca, 2007, p. 39: 
„Aceasta este cea mai veche profeţie mesianică... Dumnezeu în care credea Adam ar fi rămas fără prestigiu 
dacă deodată cu prăbușirea lui, nu i-ar fi sădit omului în suflet și nădejdea într-un ajutor. Expresia bucu-
riei la nașterea întâiului copil (Fc 4, 1) mărturisește că protopărinţii s-au dus cu gândul la Omul făgă-
duit de Dumnezeu”.
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altceva decât să surprindă poruncile ca precepte religioase, ca un set de măsuri etice 
cu caracter juridic, care nu mai presupun o relaţionare de genul tip/antitip. Ideea de 
Lege și de Legământ ca paradigme etice, a persistat fără întrerupere în conștiinţa iu-
deilor, fiindcă prin ele, Israel devenea un popor distinct și privilegiat faţă de toate ce-
lelalte neamuri7. Aceste minime standarde morale, aveau rostul de a face din Israel o 
societate civică, dar și de-a indica contextul de referinţă prin care poporul acesta al lui 
Dumnezeu să devină un popor drept şi cu inima deschisă atât pentru Creatorul lui, 
cât şi pentru semenul său. Diferenţa însă dintre acele religii antice și religia iudaică se 
poate fără probleme rezuma în două puncte cheie: zeii altor popoare nu erau ei înșiși 
izvorul unităţii și inspiraţiei morale, ei de fapt nu prezentau nici un caracter moral; 
moralitatea devine deci convenţională, ea fiind expresia presiunii sociale a comuni-
tăţii îndreptată ca un vârf de lance împotriva derapajelor ivite8.  Îndrumările etice 
şi moralitatea Vechiului Testament au fost clădite pe natura lui Dumnezeu în mod 
direct, de aceea, tot ce Dumnezeu a pretins a fost ceea ce El era și este. Astfel că, în 
centrul fiecărei porunci morale se află paradigma divină9: „Fiţi sfinţi, că Eu, Domnul 
Dumnezeul vostru, sunt sfânt” (Lv 19, 2).
Atunci când discutăm despre o etică precreștină, trebuie să ținem cont de așa nu-
mita etică a culturii, interpretând datele în contextul cultural al Israelului antic10. 
Textul biblic al Vechiului Testament descrie modul în care evreii s-au comportat în 
interiorul unei matrice sociale, iar însemnările aghiografilor dețin o anume autoritate 
religioasă care încă modelează societatea postmodernă, chiar dacă vechiul legământ 
rămâne în umbra celui nou11. Cu toate că cercetătorii încă dezbat asupra naturii au-
toritative a Vechiului Testament ca sursă definitorie pentru formarea morală a cre-
dinciosului, se poate totuși depăși dificultatea aplicării narațiunilor cu excedent etic, 
moralei creștine contemporane, fie că apelăm la relevanța Legii, fie la textele ce com-
pun o normă etică și civică evidentă12. Elementele etice ale narațiunii necesită luate 
în contextul cultural al acelor timpuri, un element decisiv pentru o exegeză corectă. 
Cazul Tamar (Fc 38) este un bun exemplu, exegetul modern ar putea vedea în com-
portamentul ei etic, dorința atingerii propriilor scopuri cu orice preț, însă s-ar putea 
ca autorul să ne transmită altceva. Dacă textul este lecturat în termenii contextului 
7 Petre Semen, Introducere în Teologia Biblică a Vechiului Testament, Editura Trinitas, Iași, 2008, 
pp. 101-102.
8 Raymond E. Brown, Joseph A. Fitzmyer et alii, Introducere și Comentariu la Sfânta Scriptură, vol. 
I, Galaxia Gutenberg, Târgu-Lăpuș, 2005, p. 909; William Robertson Smith, Lectures on the Religion 
of the Semites,   Sheffield Academic Press, Sheffield, 1995, pp. 36-37.
9 Walter C. Kaiser Jr., Spre Etica Vechiului Testament, trad. de Daniel Suciu, Făclia, Oradea, 2018, 
p. 36.
10 D. Carro, „Christian Ethics, Culture Ethics and the Younger Churches”, în: Review and Expositor, 
94 (1997), 3, p. 411.
11 E. Ferguson, Early Christians Speak: Faith and Life in the First Three Centuries, vol. 2, ACU 
Press, Abilene, 2002, pp. 13-14.
12 E.L. Long, „Use of the Bible in Christian Ethics: A Look at Basic Options”, în: Interpretation, 19 (1965), 
2, pp. 149-150.
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social, ea este o persoană dedicată familiei sale și cutumelor iudaice13, riscând cu pro-
pria viață dorința de-a împlini cerințele lui Dumnezeu, dincolo de comportamentul 
non-etic al lui Iuda, care poate părea personajul principal al narațiunii14.
Un alt exemplu este legislația privind uciderile, dreptul de azil și anul iertării (Iș 21; 
Dt 15), care este privită din perspectiva fundalului social, din unghiuri diferite. Unii 
cercetători, înțeleg cele două legi ca fiind o singură clauză15 (Dt 15, 12 sau Iș 21, 2), 
în detrimentul întregului paragraf nomosic16 (Dt 15, 12-18 sau Iș 21, 2-6). În sens 
real, cele două legi ce reglementează relațiile cu sclavii sunt dominate de această per-
spectivă etică a eliberării sclavului în cel de-al șaptelea an al robiei, fiindcă YHWH 
este ajutorul celor slabi (Ps 94, 6; Ir 7, 6; Iz 22, 7; Za 7, 10; Mal 3, 517). Iar această 
etică vizează și conturarea demnităţii celui eliberat din sclavie, prin preocuparea stă-
pânului de a-i oferi celui eliberat toate cele necesare începerii unei noi vieţi demne, 
ferindu-l pe acesta de povara sărăciei. Spiritul umanitar al Deuteronomului transpare 
de la sine18. Prin urmare, elementele etice ale legislației trebuie interpretate în con-
textul cultural al epocii respective.
Etica Vechiului Testament, ca expresie a năzuinţei unirii omului cu Dumnezeu 
prin practicarea unui stil de viaţă profund moral, culminează în mistica iudaică, cu-
noscută și sub numele de merkavah. Aceasta a fost mereu preocupată de experienţa 
fundamentală a relaţiei ei cu divinul, conform cercetătorului G.Scholem, misticismul 
iudaic ia naștere odată cu perioada talmudică și continuă, cu anumite variaţii, până în 
prezent19. Dintre multele registre ale conceptului, mistica merkavah20 intră direct în 
13 W. Janzen, Old Testament Ethics: A Paradigmatic Approach, Westminster John Knox Press, 
Louisville, 1994, pp. 9-15.
14 S.P. Jeansonne, The Women of Genesis: From Sarah to Potiphar’s Wife, Fortress Press: Minneapolis, 1990, 
p. 98.
15 J.G. McConville, Law and Theology in Deuteronomy, coll. Journal for the Study of Old Testament 
Supplements Series 33, JSOT Press, Sheffield, 1984, p. 16.
16 Carol Meyers, Exodus, Cambridge University Press, Cambridge, 2005, pp. 179-181; Theodore 
Dwight Weld, The Bible Against Slavery. An Inquiry into the Patriarchal and Mosaic Systems on the 
Subject of Human Rights, American Anti-Slavery Society, New York, 1838, pp. 13-15; Daisy Yulin 
Tsai, Human Rights in Deuteronomy: With Special Focus on Slave Laws, coll. Beihefte zur Zeitschrift für 
die alttestamentliche Wissenschaft 464, De Gruyter, Berlin, 2014, pp. 38-40.
17 D.Y. Tsai, Human Rights in Deuteronomy, 78; Petre Semen, Arheologia biblică în actualitate, 
Editura Trinitas, Iași, 2008, pp. 102-104; Paul Marie de la Croix, L’Ancien Testament Source de Vie 
Spirituelle, Desclée de Brouwer, Paris, 1952, p. 395.
18 Peter C. Craigie, Deuteronomul, trad. de Daniela Rusu, Logos, Cluj-Napoca, 2008, p. 270.
19 Gershom Scholem, Major Trends in Jewish Mysticism, Schocken Books, New York, 1974, p. 
18; J. H. Laenen, Jewish Mysticism. An Introduction, Westminster John Knox Press, Louisville, 2001, 
pp. 18-19. 
20 Ia naștere aproximativ în sec. I î.Hr., devenind tangenţială cu literatura apocaliptică ante/post hris-
tică, cel mai bine reprezentată de către cartea lui Enoch și literatura Hekhalot. Pentru mai multe detalii 
vezi Martha Himmelfarb, „Merkavah Mysticism since Scholem: Rachel Elior’s The Three Temples”, 
în: Peter Schäfer (ed.), Wege mystischer Gotteserfahrung. Judentum, Christentum und Islam, Oldenbourg 
Wisseenschafts Verlag, Munich, 2006, pp. 19-22; Elliot R.Wolfson, Through a Speculum That Shines: 
Vision and Imagination in Medieval Jewish Mysticism, Princeton University Press, Princeton, 1994, p. 
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rezonanţă cu slava tronului divin (ţinta finală a misticismului iudaic), pentru prima 
dată descrisă în viziunea inaugurală a profetul Iezechiel (1, 4-28) sub forma vedeniei 
unui car dumnezeiesc21 (text ce prezintă deosebiri ușoare între Textul Masoretic și 
Codex-ul Alexandrinus). Vedenia propune un tablou greu de interpretat și niciodată 
îndeajuns de limpede datorită traducerilor precare din ebraică, însă putem decanta 
ideea unui Dumnezeu atotputernic, omniprezent și inaccesibil în fiinţa Sa. Sfântul 
Macarie Egipteanul înţelege aici taina ascunsă neamurilor: sufletul care se unește mis-
tic cu YHWH se va face tron al slavei Lui, împărtășindu-se de lumina Sa (Mt 5, 14; 
Mc 9, 3) și îmbrăcându-se cu frumuseţile slavei (Mt 6, 2922). 
Mistica iudaică merkavah se aseamănă cu mistica creștinismului hristocentric, 
prin implicaţiile  luminii  necreate şi a experienţelor extatice. Dar precum afirmă şi 
majoritatea cercetătorilor, o unire deplină cu Hristos este încă absentă în textele și 
experienţele vechitestamentare, unirea mistică (unio mystica) fiind cu timpul exclusă 
din circuitul mistic iudaic printr-o critică negativă ca cea a lui Zaehner, Horbury sau 
Alexander23. Deoarece slava lui YHWH, simbolizată adesea prin „norul divin”, era 
experiată doar parţial în marile momente de extaz, ca un văl care rămânea pe faţă (2 
Co 3, 13-14), ca un typos a ceea ce avea să se descopere deplin prin Hristos. Fiindcă 
în fum, întuneric, vijelie și foc înfricoșător se pogora Dumnezeu în munte arătând în 
chip umbratic spatele Lui (Iș 33, 33). În schimb, pentru Apostoli și mai târziu pen-
tru întreaga Biserică, Taborul alături de Învierea Mântuitorului, reprezintă dovada 
Împărăţiei Cerurilor, deschiderea ei (anticiparea eshatonului sau pregustarea slavei 
viitoare) încă de pe pământ – prin implicaţiile dimensiunii liturgice a noului Cult. 
121. Mistica Hehalot și Merkava pune accentul pe ascensiunea misticului sau a omului profund etic 
la cer, unde sunt străbătute palatele celeste, pentru a se contempla carul și tronul divin. Interpretările 
exegetice insistă pe viziunea carului divin al profetului Iezechiel, numită și Maase Merkava – adică 
„Opera Carului”, care nu implică neapărat un misticism activ, ci speculaţii cu privire la structura uni-
versului celest. Literatura Hehalot și Merkava ilustrează o nouă etapă în privinţa relaţiei Dumnezeu-om 
prin revigorare spirituală, unde dimensiunea etică joacă și ea un rol important. A se vedea Geoffrey 
Wigoder, Enciclopedia Iudaismului, Hasefer, București, 22016, pp. 452-453.
21 Margaret S. Odell, Ezekiel, Smyth&Helwys Publishing, Macon, GA, 2005, p. 16-26.
22 Macarie Egipteanul, Omilii duhovnicesti, EIBMBOR, București, 1992, p. 87; Gilles Quispel, 
„Ezekiel 1:26 in Jewish Mysticism and Gnosis”, în: Vigiliae Christianae, 34 (1980), 1, p. 1: „Myth 
and dream can express what discursive reasoning cannot: a certain awareness that God is revealing himself 
in a symbol, and yet is beyond that imagery. The Eastern Church has admitted this in stating that monks 
on Mount Athos could behold the uncreated primordial Light, whereas the essence of the deity remained 
inscrutable. Hebrews of Antiquity and Cabbalists call this manifestation of the hidden „Un-ground” the 
kabod. The Hebrew word kabod means: „weight, glory, splendour”. It can be used not only to denote the 
power and majesty of the Lord in nature and history, but also to describe an outward manifestation of ulti-
mate Reality, seen by a prophet in ecstasy, but invisible to the natural eye. One of the first to use it in this 
latter sense was the prophet Ezekiel...”. 
23 Philip Alexander, Mystical Texts: Songs of the Sabbath Sacrifice and Related Manuscripts, T.&T.
Clark International, London, 2006, p. 8; William Horbury, Herodian Judaism and New Testament 
Study, Mohr Siebeck, Tübingen, 2006, p. 49; Robert C. Zaehner, At Sundry Times: An Essay in the 
Comparison of Religions, Faber and Faber, London, 1958, p. 171.
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Misticismul merkavah este cea mai veche formă de manifestare a misticii iudaice, 
adânc încărcată etic, vizând în special complexitatea speculaţiilor omiletice și vizi-
onare cu privire la Tronul Gloriei și la carul cu heruvimi din viziunea inaugurală a 
profetului Iezechiel. Termenul atât de popular nu apare însă în Iezechiel, ci este îm-
prumutat din 1 Par 28, 18: „I-a arătat și măsura altarului tămâierii, din aur curat, și 
planul carului heruvimilor cu aripile întinse, care umbreau chivotul Legământului 
Domnului”. Expresia ebraică:  ה ָ֗בָכְּרֶמַּה  םי ִ֤בֻרְכַּה poate fi interpretată pe diferite nivele 
ale viziunii inaugurale a „carului heruvimilor” desfășurată pe capitolele 1-8 și 10 ale 
cărţii Iezechiel, sau privind diferitele părţi ale „carului” care cu timpul au fost numite 
hadrei merkavah, adică camerele carului heruvimilor. Odată însă cu secolul secund al 
erei creștine, diferite aspecte ale misticii merkavah au fost transferate creștinismului 
gnostic, ele regăsindu-se atât în școlile marelui gnostic Valentin, cât și în câteva din 
textele gnostice sau coptice, descoperite la mijlocul secolului trecut24.
În câteva cuvinte, etica iudaică poate fi caracterizată printr-o sumă de învăţături 
relevante determinării unui comportament etic, însă este doar o perspectivă reduc-
ţionistă. Rămâne o întrebare fundamentală în iudaism legată de relaţionarea dintre 
Lege și morală. Cel puţin până în perioada modernă a studiilor biblice, există consen-
sul potrivit căruia Legea era considerată pe deplin revelată. Privite din această optică, 
ce rol mai pot juca teoriile etice normative, când toate principiile morale se inspirau 
şi se defineau pe baza accepţiunilor legaliste25? Cu alte cuvinte, sistematizarea eticii 
iudaice se confruntă cu o dilemă: etica este fie o zonă a filozofiei seculare, fie instru-
mentarul experţilor în Lege, dar nicidecum ideea distinctivă a moralităţii și misticii 
iudaice. Etica modernă iudaică se întreabă și ea ce rol mai joacă învăţăturile morale 
clasice iudaice în vederea diferenţierii binelui de rău26. Iar dacă etica este autonomă, 
ce rol poate avea aceasta?
O posibilă soluţie la aceste problematizări se pare că rezidă în distincţia dintre ac-
ţiunile etice autoreferenţiale și etica inspirată din practicarea virtuţilor; în stabilirea 
liniei de demarcaţie dintre o meta-etică și o etică normativă. De aceea, în majoritatea 
tratatelor etice iudaice există mai mereu intenţia de-a conecta normele iudaice cu un 
mod sistematic de gândire, pliat pe zona teologicului și a misticismului. Toate aces-
tea fiind întreprinderi meta-etice. De aceea rolul misticismului iudaic este destul de 
important în definirea unei morale ce își trage seva din relaţionarea ei strictă cu divi-
nul (merkavah sau kabbalah), și nu dintr-un set de legi învechit.
Etica și mistica iudaică au ca sistem de referință demnitatea omului în relaționarea 
lui cu Yahweh, Creatorul. Sfera lărgită a drepturilor omului trebuie imperios să cu-
prindă această dimensiune mistică a ființei umane, creată după chipul lui Dumnezeu 
24 Fred Skolnik, Michael Berenbaum, Encyclopaedia Judaica, vol. 14, Thomson Gale, Detroit/
New York, 2007, p. 67.
25 Roland de Pury, L’Evangile et droits de l’homme, Les Éditions „Labor et Fides”, Genève, 1981, 
p. 266.
26 Cătălin Varga,  „The Religious Dialogue Between the Orthodox Church and the Jewish Christian 
Communities”, în: Studia Universitatis Babeș-Bolyai. Theologia Orthodoxa, 61 (2016), 2, pp. 34-38.
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(Fc 1, 26-27). Ținta drepturilor omului trebuie să vizeze rămânerea în arealul discur-
sului antropologic, propunându-și să asigure toate cele necesare atingerii sfințeniei 
ipostasului uman. Din acest punct, este obligatoriu să pornim în reliefarea celorlalte 
drepturi de natură socială, culturală, civică, politică ce decurg nemijlocit din drep-
tul la sfințenie – singurul drept ce le înglobează pe toate celelalte, după cum Hristos 
Însuși ne învață făcând referire la Legea lui Moise (Mt 22, 36-40). Dreptul la sfințe-
nie și libertate însumează toate celelalte drepturi, căci dacă o persoană este văduvită 
de demnitatea ei de a fi creată după Chipul Creatorului, atunci toate celelalte drep-
turi care ipotetic îi sunt garantate nu mai prezintă nici o valoare socială și morală. De 
aceea, se vorbește mai întâi de eliberarea poporului ales din robia egipteană, israeli-
tul recuperându-și astfel demnitatea, și abia apoi i se oferă lui Israel normele de con-
duită interumană întru atingerea sfinţeniei27 (Iș 20).  
Vechiul Testament, prin legile date de Legiuitorul Suprem cu aproximativ trei mi-
lenii în urmă, oferă cadrele implementării și conștientizării drepturilor omului, garan-
tând libertatea și demnitatea umană – valori reliefate în primul articol al Declarației 
Universale a Drepturilor Omului. Dreptul străinilor la nondiscriminare este o altă 
constantă a eticii și spiritualității Vechiului Testament. Imaginea străinului în istoria 
patriarhală a lui Israel este cea a vulnerabilității, străinii se așteptau la puțin, și dese-
ori așteptările le erau îndeplinite, deși unii cercetători consideră tema străinului un 
adaos deuteronomist28 – fapt ce eclipsează dreptul lor divin de a fi protejați. Observăm 
acest indiciu al statutului de inferioritate în reacția lui Rut, după ce Boaz își exprimă 
compasiunea față de dânsa29 (Rut 2, 10). În cultura autoritară patriarhală ce domina 
epoca respectivă, când până și Yahweh era masculinizat în mentalul cultural comun, 
o viziune clișeistică ce viza atribute legate de dominație, uz de forță, de superioritate, 
o viziune ce nu accepta nici o formă de nesupunere30; gestul tandru al lui Boaz, mas-
cul cu renume și poziție socială, întărește și mai mult preexistența unui drept natu-
ral al femeii, ce inspira protecție necondiționată. Legislația cu privire la aceștia scoate 
în evidență o profundă dimensiune etică (Iș 22, 21; 23, 9; Lv 19, 9-10. 34; Ps 39, 
12; 146, 9; Za 7, 9-10; Mal 3, 5), străinii fiind protejați direct de către Dumnezeu31. 
Legislația Jubileului, de asemenea, avea o unică dimensiune etică, de drept divin, ce 
27 Petre Semen, „Fundamentarea biblică a drepturilor omului”, în: Alexandru Gafton, Sorin Guia 
et alii (eds.), Text și discurs religios, Editura Universității „Alexandru Ioan Cuza”, Iași, 2010, p. 174.
28 Brevard S. Childs, Exodus. A Commentary, SCM Press, London, 1974, p. 454; Christiana van 
Houten, The Alien in the Israelit Law, Sheffield Academic Press, Sheffield, 1991, p. 52.
29 Leland Ryken, James C. Wilhoit et. alii., Dicționar de imagini și simboluri biblice, Editura 
Casa Cărții, Oradea, 2014, p. 969; Peter H. W. Lau, Identity and Ethics in the Book of Ruth. A Social 
Identity Approach, coll. Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 416, De Gruyter, 
Berlin, 2010, pp. 80-83; Neus Torbisco Casals, Group Rights as Human Rights: A Liberal Approach to 
Multiculturalism, Springer, Dordrecht, 2006, pp. 72-77.
30 Korinna Zamfir, „Cultural and Socio-Psychological Aspects of Religious and Ethnic Isolation. 
A Case Study”, în: Studia Universitatis Babeș-Bolyai. Theologia Catholica Latina, 50 (2005), 1, p. 91.
31 Ioan Chirilă, Sfânta Scriptură - Cuvântul Cuvintelor, Editura Renașterea, Cluj-Napoca, 2010, 
pp. 187-189.
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avea ca unic scop redarea demnității umane și sublinierea dreptului la libertate: retur-
narea întregii proprietăți moștenitorului originar sau familiei sale; eliberarea tuturor 
sclavilor evrei; anularea tuturor datoriilor; necultivarea pământului în anul jubileu 
ca formă de pregătire șabatică32. Acest caracter social al Legislației Jubileului iudaic 
l-a inspirat pe profetul Isaia să condamne în termeni duri practicile de cult detașate 
de mila pentru cei străini sau sărmani, prevăzută de porunca lui Dumnezeu33 (Is 58, 
1). Această deschidere umană din partea poporului ales față de străinii din mijlocul 
lor, i-a determinat pe mulți să se convertească la religia mozaică, devenind parte in-
tegrantă din Israel. Rahav și Rut, două străine, se învrednicesc a deveni străbune ale 
Mântuitorului Iisus Hristos34 (Mt 1, 5).  
Prin „Convenția Internațională privind Drepturile Omului”, se afirmă în articolul 
4 că se pedepsește prin lege orice formă de discriminare rasială, astfel se revine fruc-
tuos la situația conviețuirii pașnice între etniile ce alcătuiesc același stat, din perioada 
Israelului antic, unde fiecare persoană indiferent de etnie, era respectată și prețuită, 
căci toți oamenii Îl au pe Același Dumnezeu drept Tată35, în special evreii, cărora li 
s-au refuzat identitatea, prin acțiuni malițioase ale istoriei omului modern36. Drepturile 
omului în spațiul Vechiului Testament implică îndatoriri corelative, sistemul iudaic 
fiind dominat de următoarea relaționare: Dumnezeu și persoana umană, Dumnezeu 
32 Georges Casalis, „Un nouvel an. Luc 4/16-21”, în: Études théologiques et religiueses, 56 (1981), 
1, pp. 148-158; Robert North, The Sociology of the Biblical Jubilee, The Pontifical Biblical Institute, 
Rome, 1954, p. 2; Roland de Vaux, Les institutions de l’Ancien Testament, vol. 1, Les Éditions du Cerf, 
Paris, 1958, pp. 264-265; Adrian Murg, „Jubileul ca fundal al predicii Mântuitorului Iisus Hristos 
în Nazaret (Lc 4, 16-30)”, în: Teologia, 9 (2005), 3, pp. 183-187.
33 Gerhard von Rad, The Message of the Prophets, Harper&Row Publishers, New York, 1962, p. 
246; John N. Oswalt, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, coll. New International Commentary on the 
Old Testament, Eerdmans, Grand Rapids, MI, 1998, pp. 460-461; Peter D. Miscall, Isaiah, Sheffield 
Phoenix Press, Sheffield, 2006, pp. 161-163; Matthijs J. de Jong, Isaiah among the Ancient Near Eastern 
Prophets: A Comparative Study of the Earliest Stages of the Isaiah Tradition and the Neo-Assyrian Prophecies, 
Brill, Leiden, 2007, pp. 345-348; Ronald E. Clements, „A Light to the Nations: A Central Theme of 
the Book of Isaiah”, în: James W.Watts, Paul R.House (eds.), Forming Prophetic Literature. Essays on 
Isaiah and the Twelve in Honor of John D.W.Watts, Sheffield Academic Press, Sheffield, 1996, pp. 64-68.
34 Cercetătorul R.T. France, spune că privirea cu rezerve a acestor femei (Tamar, Rahab și Rut), 
este o sincopă a fenomenului modernității, tradiția iudaică nu privește cu rușine spre activitatea lor 
sexuală, ci din contră, sunt recunoscute ca fiind eroine. Mai degrabă episodul David și Batșeba, este 
stigmatizat ca fiind adulter, păcat nepermis de Dumnezeu. A se vedea R. T. France, The Gospel of 
Matthew, coll. New International Commentary on the New Testament, Eerdmans, Grand Rapids, MI, 
2007, p. 37; M. D. Johnson, The Purpose of the Biblical Genealogies with Special Reference to the 
Setting of the Genealogies of Jesus, coll. Society for New Testament Studies Monograph Series 8, Cambridge 
University Press, Cambridge, 1969, pp. 176-179; W. D. Davies, Dale C. Allison, A Critical and 
Exegetical Commentary on the Gospel According to Saint Matthew, coll. International Critical Commentary, 
T.&T. Clark, Edinburgh, 1988, pp. 172-173; Donald A. Hagner, Matthew 1-13, coll. Word Biblical 
Commentary, Word Books Publisher, Dallas, 1993, p. 11.
35 P. Semen, „Fundamentarea biblică a drepturilor omului”, 178; Xavier Leon-Dufour, Jean 
Duplacy, Vocabulaire de Théologie Biblique, Les Éditions du Cerf, Paris, 61988, p. 402. 
36 André Neher, Cheile Identității Iudaice, Editura Hasefer, București, 2001, pp. 19-20.
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și comunitatea, relaționări interumane, persoana umană și comunitatea37. Dumnezeu 
intră în contact cu persoana umană la crearea lui Adam, după Chipul Său38 (be-tse-
lem Elohim), făcându-Se astfel, din calitatea Sa de Creator, Dătător de lege sau de 
drept uman, Guvernator și Judecător al lumii. Aceasta se poate vedea din prima adre-
sare a lui Dumnezeu față de om: „Și Domnul Dumnezeu i-a dat lui Adam poruncă 
(va-yitsav) și i-a zis...” (Fc 2, 16). În exegeza rabinică, făptura umană (al ha’adam) este 
și subiectul și obiectul acestei porunci39. Însă Dumnezeu este considerat a fi obiec-
tul imediat al fiecărei porunci, chiar și al acelor porunci ce implică drept obiect per-
soana umană40. Orice poruncă divină implică indubitabil și o Judecată divină, căci 
fără o judecată ulterioară nici o poruncă nu își mai are rostul41. Chiar dacă calea ce-
lui nelegiuit prosperă (Ir 12, 1) pentru că Dumnezeu își amână pedeapsa asupra aces-
tuia42, într-un final, dreptul omului la înfăptuirea dreptății absolute îl va angaja pe 
Dumnezeu în procesul izbăvirii noastre de nelegiuirile acestei lumi corupte, inaugu-
rând Împărăția Sa (malkhut shamayim) aici pe pământ43. Aceasta pentru că, întot-
deauna când omul nedreptățit apelează la Dreptul Judecător (Fc 4, 11), Dumnezeu 
intervine pentru a restabili dreptatea: „...și de la fratele omului voi cere socoteala pen-
tru viaţa omului (nefesh ha’adam44)” (Fc 9, 5b). Exegeza iudaică45 spune că și omul 
în virtutea potențialului divin din el (Fc 9, 6), poate exercita judecata lui Dumnezeu 
întru restabilirea dreptului celui obidit, orice formă de omisiune a acestei înalte da-
torii putând fi considerată o abatere de la legea lui Dumnezeu46.
Putem sintetiza drepturile omului din perspectiva etică a Vechiului Testament con-
form următorului categorial biblic: dreptul la libertate47 (Iș 21, 16; Dt 24, 7); drep-
37 David Novak, „The Judaic foundation of rights”, în: John Witte Jr., Frank S.Alexander (eds.), 
Christianity and Human Rights: An Introduction, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, p. 50.
38 Athanasius the Great, Contra Gentes, XLVI, PG 25, 92-93A.
39 Palestinian Talmud, Rosh Hashanah, I.3, 57a-b.
40 D. Novak, „The Judaic foundation of rights”, p. 51; Claus Westermann, Genesis, T&T Clark 
International, London/New York, 22004, p. 20.
41 Midrash Ruth Rabba, 6.6.
42 John Bright, Jeremiah: A New Translation with Introduction and Commentary, coll. Anchor Yale 
Bible, Doubleday, New York, 1965, pp. 88-90; William McKane, A Critical and Exegetical Commentary 
on Jeremiah, vol. 1, coll. International Critical Commentary, T. & T. Clark Limited, Edinburgh, 1986, 
pp. 260-263.
43 D. Novak, „The Judaic foundation of rights”, p. 53.
44 David Novak, The Sanctity of Human Life, Georgetown University Press, Washington, 2007, 
pp. 112-141.
45 B.Sanhedrin, 6b re 2Chr. 19:6.
46 D. Novak, „The Judaic foundation of rights”, pp. 53-54.
47 Dreptul la libertate este asigurat de către Convenţia de la Geneva (Geneva Convention), adop-
tat la data de 25 septembrie 1926, și deplin legiferat în anul 1953 prin articolul 2 de Lege. Ceva ase-
mănător întâlnim la babilonieni în Codul lui Hammurabi (1592-1570 î.Hr.), și timid în sistemul de 
legi al faraonilor egipteni. Regele Darius, spre exemplu, spune: „I loved righteousness and I hated the 
lie: I wanted no injustice to the widow and the orphan; I severely punished the liar, but the one who wor-
ked I rewarded him” (It is found in the mosaic ban on practicing slave trade).
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tul ca fiecare om, liber sau rob, să beneficieze de prevederile legii talionului48 (Iș 21, 
20-21. 26-27; Lv 25, 42. 55); dreptul străinului la non-discriminare (Iș 20, 10; Lv 
16, 29; 17, 8; 19, 33-34; Dt 10, 19; 24, 19; 2 Rg 15, 19; 1 Par 29, 15; Ps 94, 5-6; 
146, 9; Ir 7, 6); dreptul refugiaţilor la protecţie (Iș 22, 21; 23, 9; Dt 10, 19; Za 7, 
10; Mal 3, 5); drepturi egale pentru împlinirea cerinţelor religioase (Iș 35, 15; Lv 22, 
25); drepturi egale în faţa instanţelor de judecată (Dt 19); dreptul la toleranță in-
ter-etnică (Ir 29, 4-7); dreptul de a nu nega demnitatea umană (Iș 21, 18-26; Lv 19, 
17; Dt 24, 16; 2 Rg 10, 2-11; Pr 24, 29; Iz 18, 20); dreptul la remunerarea corectă 
a muncii49 (Fc 2, 15; Lv 19, 13; Dt 24, 15) etc.
PROBLEMA SECULARISMULUI ȘI DREPTURILE OMULUI. NECESITATEA 
TRANSGRESIUNII
René Cassin, cel însărcinat a redacta primul draft al Declarației Universale a 
Drepturilor Omului (Universal Declaration of Human Rights), a marcat importanța 
îndatoririlor omului (acestea decurgând din Legea iudaică), însă ideile sale s-au lovit 
de obiecțiile de natură seculară a celorlalți membri ai comisiei de examinare50. Este 
evident că Decalogul e o primă formă de declarație națională a drepturilor omului, și 
este cu atât mai strălucitor cu cât este un drept de proveniență divină, el stă ca fun-
dament al drepturilor omului, stabilite în 1948, însă așa cum declara și cardinalul 
francez Jean-Marie Lustiger, Declarația Universală a Drepturilor Omului, a decăzut 
sub forma unui decalog secularizat, în interiorul căruia supremele valori umane de-
48 Acest decret (Iș 21, 23-25; Lv 24, 19-20; Dt 19, 21) comportă totuși și o funcţie etică precisă, 
fiindcă s-a urmărit mai mereu descurajarea indivizilor lezaţi să-și caute singuri dreptate. Era menit 
să compenseze pierderea suferită, însă nu trebuia să fie într-o măsură mai mare decât aceasta, ca cel 
păgubit să nu fie tentat să se răzbune mai mult decât prevedea legea talionului. Este limpede de ase-
menea că această lege a avut drept cadru codul legământului (Iș 21-23) și a fost adresată judecătorilor 
lui Israel, care trebuiau să enunţe judecăţi (Iș 21, 1. 22; 22, 8-9). A se vedea David Daube, Studies in 
Biblical Law, Ktav Publishing, New York, 1969, p. 109; Bernard M. Levinson, „Calum M.Carmichael’s 
Approach to the Laws of Deuteronomy”, în: The Harvard Theological Review, 83 (1990), 3, pp. 230-232.
49 Cuvântul lui Dumnezeu îl aseamănă pe cel care muncește cu slujitorul lui Yahwe, în ebraica 
biblică pentru acţiunea muncii și a slujirii avem același verb (avod) care se regăsește în 4 Rg 9, 7; 10, 
23; Is 54, 17; 56, 6 etc. A se vedea Francis Brown, The New Brown-Driver-Briggs-Gesenius Hebrew 
and English Lexicon, Hendrickson Publishers’s Peabody, Massachusetts, 1979, pp. 713-714. Talmudul 
menţionează meseriile mai multor învăţaţi vestiţi: Hilel era tăietor de lemne, Rabi Iuda – brutar, Rabi 
Iohanan ben Zakai – cizmar, Rav Huna – agricultor și Rabi Isaac – fierar. Maimonide, care a trăit el 
însuși din practicarea medicinei, învăţa că eruditul trebuie să se întreţină singur, nu din contribuţiile 
comunităţii, fiindcă riscă să facă din Tora un negoţ. Același raţionament l-a determinat și pe Sfântul 
Pavel să se întreţină din confecţionarea de corturi, pentru a nu împovăra cu nimic comunitatea creș-
tină. Maimonide nu uită să reglementeze și îndatoririle fiecărui muncitor: trebuie să se străduiască 
să-și facă treaba cât mai bine și să nu piardă vremea în orele de lucru (Maimonide, Mișne Tora, Hilhot 
sehirut 13,7). A se vedea Geoffrey Wigoder, Enciclopedia Iudaismului, pp. 395-396.
50 René Cassin, „From the Ten Commandments to the Rights of Man”, în: Shlomo Shoham (ed.), 
Of Law and Man – Essays in Honor of Haim H. Cohn, Sabra Books, New York, 1971, pp. 13-14.
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vin relativizate51. Secularizarea drepturilor omului este o realitate de netăgăduit a zile-
lor noastre, de aceea, în concordanţă cu rădăcinile biblice ale conceptului, se impune 
o desecularizare stringentă, mai ales pentru mediile creștine, iar aceasta în principal 
prin redefinirea conceptului antropic. Dumnezeu Se comunică persoanei umane prin 
Chipul (eikon) Său (Fc 1, 26), îi împărtășește omului dumnezeirea și înţelepciunea, 
prin asemănare (homoiosis), spre a ști cum să-și stăpânească partea irascibilă și păti-
mașă a firii sale52. Consecutiv, observăm că în constituţia ontică a omului, Dumnezeu 
Și-a sădit Chipul, potenţându-l pe om să devină asemănător Lui; de aceea, mintea, 
raţiunea și duhul omului trebuiesc conformate Arhetipului53. Privite din acest unghi, 
drepturile omului ar trebui să-i asigure omului toate cele necesare întru împlinirea 
acestui drept de natură divină, și anume dreptul la sfinţenie, dreptul la comuniunea 
mistică cu Creatorul. Însă această perspectivă teologică nu este pe placul ideologiei 
drepturilor omului, care are o agendă profund secularizată, în care Dumnezeu este 
tot mai împins spre periferie, unde gândirea antropologică patristică este receptată 
ca fiind una perimată54.
Instituționalizarea reprezintă pericolul cel mai serios ce atentează la năzuința omu-
lui spre sfințenie, această operă a modernității a calibrat și relația Biserică-Stat, în in-
teriorul căreia legile sunt făcute de către oamenii puterii. Drepturile omului devin în 
acest scenariu o simplă formalitate, unde cei egali dețin controlul asupra celorlalți di-
feriți. Mesajul Evanghelic îi prezintă pe toți oamenii egali, ca fiind copii ai Aceluiași 
Tată, însă secularizarea noțiunii de „drepturile omului” a făcut ca această fraternitate 
51 Jean-Marie Lustiger, „L’Église, la Révolution et les Droits de L’Homme”, în: Maurice Agulhon, 
Jean-Denis Bredin et alii (eds.), 1789 La Commémoration, Gallimard, Paris, 2000, pp. 130-173.
52 Gregory of Nyssa, On the Making of Man, coll. Nicene and Post-Nicene Fathers 5, second series, 
Logos Research Systems, Oak Harbor, 1997, p. 390; Andrew Louth, Mario Conti, Genesis 1-11, coll. 
Ancient Christian Commentary Series. Old Testament 1, InterVarsity Press, Downers Grove, IL, 2001, 
p. 33.
53 Lars Thunberg, Man and the Cosmos. The Vision of St Maximus the Confessor, St Vladimir’s 
Seminary Press, New York, 1985, pp. 46-47.
54 Conform Sf. Maxim Mărturisitorul, omul este o unitate perfectă a minţii (noûs), sufletului 
(psuchē) și trupului (sōma), mintea sau raţiunea fiind identificată de cele mai multe ori cu capacita-
tea cea mai înaltă, cea mai sensibilă a sufletului. Armonia naturii umane trebuie să se realizeze între 
noûs şi elementele pasive ale omului, noûs fiind responsabilă cu actul mistic de unire al omului cu 
Dumnezeu, prin eradicarea plăcerii premergătoare păcatului și asumarea suferinţei transfiguratoare. 
De aceea, drepturile omului nu trebuie să disocieze aceste constituente ale naturii umane, focusân-
du-se pe nevoia împlinirii cerinţelor lui sōma prin legiferarea unui set de legi deplin secularizate, ci tre-
buie să vizeze împlinirea omului întreg, punând accentul și pe dezvoltarea lui spirituală, după măsura 
Chipului lui Dumnezeu. Așadar, pledăm pentru un discurs antropologic exhaustiv al conceptului de 
drepturile omului. A se vedea Lars Thunberg, Microcosm and Mediator: The Theological Anthropology of 
Maximus the Confessor, Open Court Publishing, Chicago, 21995, pp. 108-109; Jean-Claude Larchet, 
Le Confesseur, médiateur entre l’Orient et l’Occident, Les Éditions du Cerf, Paris, 1998, pp. 114-118; 
Maximus the Confessor, Quaestiones ad Thalassium LXI, PG 90, 629B.
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să devină un cerc închis al puterii, unde cel puternic îl subjugă pe cel slab55. Dreptul 
omului de a fi respectat este susţinut de o serie de valori civice, însă dreptul la dem-
nitate nu este asociat cu nici o obligaţie religioasă care să arate respect și supunere 
faţă de Dumnezeu.  
Din punct de vedere biblic, demnitatea omului este ierarhică și comparativă, din 
punct de vedere modern însă, ea este democratică și absolută. Unii cercetători insistă 
pe comutarea accentului de pe structurarea unei demnităţi individuale, atentă la ma-
tricea cultural-religioasă care să o potenţeze, înspre o viziune eclectică, unde princi-
piul unei demnităţi colective să încerce să asigure cerinţele fiecărui individ în parte56. 
O acţiune sinonimă cu eșecul, fiindcă nu se mai ţine cont de specificul uman inepu-
izabil ce nu poate fi cuprins de nici o prevedere universală. O apropiere realistică de 
conceptul drepturilor omului vine din zona spiritualităţii, unde fiinţa umană este o 
făptură nouă în Hristos. Tema „noii creaţii” (2 Co 5, 17) își are rădăcinile în mesajul 
profetic al Vechiului Testament (Is 43, 18-19; 65, 17; 66, 22), însă va cunoaște unele 
dezvoltări ideatice în teologia paulină, unde adjectivul καινά poate include întreg cos-
mosul; iar pe alocuri va suferi și unele modificări în circuitul iudaic (în documentele 
de la Qumran 1QS 4.25 respectiv 1QH 13.11 se face referire la o reînnoire atât cos-
mică, cât şi antropologică57). A fi în comuniune cu Hristos (1 Tes 2, 14; Ga 1, 22; 
1 Co 1, 4) sau a fi „în Domnul” (1 Tes 5, 12; Ga 5, 10; 2 Co 2, 12), este consecinţa 
imediată a Sfântului Botez (Ga 3, 27), astfel încât credinciosul este parte a Bisericii, 
care este de fapt „Trupul lui Hristos58” (1 Co 12, 12-31; Rm 12, 4-8; Col 1, 18; Ef 
1, 23 etc). Înnoirea omului intră în strânsă legătură cu comuniunea cu Hristos, chiar 
dacă încă întreaga creaţie nu a fost recapitulată pe deplin, credinciosul în Hristos face 
parte din această creaţie înnoită, el este rodul unei înnoiri cosmice care va veni. Textele 
din Ef 2, 15 și 4, 24, care vorbesc de asemenea despre o „nouă umanitate” (kainos 
55 Luis Ricardo Gómez-Pinto, „Crítica de la Razón Pura de la Ley: Sobre la Secularización Bíblica 
en la Narrativa de los Derechos Humanos”, în: Vniversitas, 64 (2015), 130, pp. 197-198; John D. 
Ciorciari, „Institutionalizing Human Rights in Southeast Asia”, în: Human Rights Quarterly, 34 
(2012), 3, pp. 695-725; Bas de Gaay Fortman, „Minority Rights: A Major Misconception?”, în: 
Human Rights Quarterly, 33 (2011), 2, pp. 279-283; Allen Buchanan, Human Rights, Legitimacy, 
and the use of Force, Oxford University Press, Oxford, 2010, pp. 246-247; Natan Lerner, Religion, 
Secular Beliefs and Human Rights: 25 Years After the 1981 Declaration, Martinus Nijhoff Publishers, 
Leiden, 2006, pp. 173-180.
56 Jeffrey C. Isaac, „A New Guarantee on Earth: Hannah Arendt on Human Dignity and the Politics 
of Human Rights”, în: The American Political Science Review, 90 (1996), 1, p. 64; Julia Kristeva, 
Strangers to Ourselves, Columbia University Press, New York, 1991, p. 153; Seyla Benhabib, Dignity 
in Adversity: Human Rights in Turbulent Times, Polity Press, Cambridge, 2011, pp. 59-62.
57 Margaret E. Thrall, The Second Epistle to the Corinthians, vol. 1, coll. International Critical 
Commentary,  T&T Clark, Edinburgh, 1994, pp. 420-421.
58 James M. Scott, 2 Corinthians, coll. New International Biblical Commentary, Hendrickson 
Publishers, Peabody, 1998, p. 135.
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anthrōpos), sunt de mare folos pentru a pătrunde întru această teologie paulină a în-
noirii omului, din moment ce și ele descriu făptura umană reînnoită în Hristos59.
Dezbaterile recente despre drepturile omului în Ortodoxie dezvoltă o poziție ambi-
valentă față de democrația modernă liberală. Iar partea cea mai retractară a Ortodoxiei, 
vizavi de conceptul drepturilor omului, vine pe fundalul înțelegerii distincte a teolo-
giei antropologice. Criticii ortodocși ai conceptului drepturilor omului spun că acesta 
este inerent legat de o dimensiune nonrelațională, autonomă și individualistă cu pri-
vire la natura umană, această viziune străină nefuzionând cu realitatea experiențială. 
Alții conectează limbajul drepturilor omului, cu un umanism ateist ce promovează 
o agendă antireligioasă. 
Teologul C.Yannaras critică dezvoltarea vestică a conceptului, spunând că acesta 
respinge teologia patristică a lui theosis ce vorbește despre îndumnezeirea creației60. 
Această opacitate riscă să decadă într-o formă existențială în care Creatorul este înlă-
turat din propria Sa creație, aceasta conducând către forme alarmante de dualism de 
genul rațiune-credință, trup-suflet, sfânt-secular61. De aceea nu este surprinzător că 
dimensiunea politică a drepturilor omului s-a îndepărtat mult față de valențele spiri-
tuale ale creștinismului răsăritean, focusându-se cu precădere asupra drepturilor unor 
indivizi în defavoarea altora. Iluminismul este expresia abuzului de putere venit din 
partea nucleului religios cu interminabilele sale războaie religioase, păstrând cu vio-
lența drepturile unor indivizi împotriva comunităților eterogene, folosindu-se ipo-
tetic de așa numita Lege a Domnului, folosită arbitrar de către instituțiile religioase. 
Finalul a dus la paradigma modernității axată pe egocentrismul drepturilor omu-
lui, injectând individului ultima valoare supremă62. Alte voci radicale afirmă că ilu-
minismul, modernitatea și întregul concept al drepturilor omului reprezintă un rău 
absolut și suprema decădere a omului, cu alte cuvinte, păcatul original al democra-
ției moderne63. Părintele E.Clapsis vorbește și el despre un anume soi de reacție fun-
damentalistă împotriva drepturilor omului ce vine din zona ortodoxă, aceasta luând 
59 Frank J. Matera, II Corinthians: A Commentary, coll. New Testament Library, Westminster John 
Knox Press, Louisville, 2003, p. 137.
60 Christos Yannaras, „Human Rights and the Orthodox Church”, în: Emmanuel Clapsis (ed.), 
The Orthodox Churches in a pluralistic world: an ecumenical conversation, World Council of Churches 
Publications, Geneva,  2004, p. 83; Norman Russell, The Doctrine of Deification in the Greek Patristic 
Tradition, Oxford University Press, Oxford, 2004, pp. 79-84.
61 André Doremus, „La Théologie Politique de Carl Schmitt vue par Hugo Ball en 1924”, în: Les 
Études philosophiques, 1 (2004), pp.  61-62.
62 Aristotle Papanikolaou, The Mystical as Political. Democracy and Non-Radical Orthodoxy, 
University of Notre Dame Press, Notre Dame, 2012, pp. 88-90.
63 Pantelis Kalaitzidis, Orthodoxy and Political Theology, World Council of Churches Publications, 
Geneva, 2012, p. 21; Alexandru I. Stan, „Biserica Ortodoxă și religiile necreștine în Uniunea Europeană 
extinsă”, în: Adrian Gabor, Radu Petre Muresan (eds.), Biserica Ortodoxă în Uniunea Europeană: 
Contribuţii necesare la securitatea și stabilitatea europeană, Editura Universităţii din Bucuresti, București, 
2006, p. 85.
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naștere pe fondul dezvoltării conceptului drepturile omului în special în zona vestu-
lui globalizant64.
Secularizarea drepturilor omului a pornit de la ideea că omul trebuie să aibă drep-
tul la demnitate, acest drept făcând valoroasă viața umană. Ele se nasc din acțiuni pur 
omenești, nimeni nu pretinde că le primește de la Dumnezeu sau de la natură65. În 
acest punct, întâlnirea dintre conceptul „drepturile omului” și creștinismul Evanghelic 
are mult de suferit, căci Dumnezeu este aruncat la periferie prin acțiunile unui de-
mers pur antropocentric. Această concepție modernă a drepturilor omului are la bază 
un punct de vedere umanist secular, aliniindu-se cu filozofia politică și morală aca-
demică, care este în opoziție directă cu concepția teocentrică a demnității umane și 
a drepturilor omului66. Mai mult decât atât, cercetătorul G.Moran spune că încă de 
la nașterea conceptului de drept al omului a existat pericolul ca această frază celebră 
să devină un instrumentar al politicului, ea referindu-se utopic67 la înlocuirea politi-
cii globale cu o etică irealizabilă68.
Nu doar secularizarea dreptului este atacată, ci și originile lui europene. J.Habermas 
atenționează asupra faptului că standardele drepturilor omului internaționale nu tre-
buie să fie nici legitimate nici delegitimate de originea lor europeană și de sistemul 
vestic al statelor suverane69. Criticii recurg adesea la aceste origini vestice ale dreptu-
rilor omului pentru a discredita discursurile despre drepturi, ca fiind eurocentrice și 
imperialiste70. Încă de la primele sale apariții în cercurile filozofice și politice apar-
ținătoare Renașterii, drepturile omului vizau libertatea și autonomia omului de a se 
sustrage oricărei legi universal morale și divine, mediate de hegemonia unor state 
protestante sau catolice71. Alungarea lui Dumnezeu și a valorilor creștine din sfera de 
influență a drepturilor omului reprezintă pentru creștinul de astăzi principala pro-
vocare a conceptului. De aceea, este imperios necesar redescoperirea rădăcinilor iu-
daice și mai apoi creștine ale demnității omului și libertății sale de manifestare, daruri 
64 Emmanuel Clapsis, „Human Rights and the Orthodox Church”, în: Θελογἰα, 2 (2016), p. 125.
65 Jack Donnelly, Universal Human Rights in Theory and Practice, Cornell University Press, Ithaca/
London, 2013, pp. 17-23.
66 Michael Freeman, „The Problem of Secularism in Human Rights Theory”, în: Human Rights 
Quarterly, 26 (2004), 2, p. 382.
67 Moyn Samuel, The Last Utopia: Human Rights in History, Harvard University Press, 
Cambridge, 2010, pp. 3-10; Alasdair macIntyre, After Virtue: A Study in Moral Theology, 
University of Notre Dame Press, Notre Dame, 1981, p. 69. 
68 Gabriel Moran, „Human Rights need a Human Tradition”, în: CrossCurrents, 62 (2012), 1, p. 75.
69 Jürgen Habermas, Philosophische Texte, Band 4, Suhrkamp, Frankfurt am Main, 2009, pp. 298–
312.
70 Andreas Huyssen, „International Human Rights and the Politics of Memory: Limits and 
Challenges”, în: Criticism, 53 (2011), 4, p. 613; Abdullahi A. An-Na’im, „The Interdisciplinarity of 
human rights”, în: Conor Gearty, Costas Douzinas (eds.), The Cambridge Companion to Human Rights 
Law, Cambridge University Press, Cambridge, 2012, p. 98.
71 J. Andrew Kirk, „Is the concept of human rights a nonsense on stilts?”, în: Baptistic Theologies, 
3 (2011), 2, p. 103.
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oferite omului direct din partea lui Dumnezeu. Căci este de-a dreptul îndoielnic ca 
ideea Declarației Universale a Drepturilor Omului să nu fi descins dintr-o tradiție 
religioasă, unde discursul antropologic este dominant72. Altfel, întregul concept al 
drepturilor omului riscă să vorbească despre ceva ce nu deține, despre ceva ce nu-i 
aparține, riscă să decadă în utopie.
Recuperarea conceptului de drepturile omului, decantarea de impuritățile sale se-
culare și infuzarea unui substrat moral biblic, devine un imperativ misionar al Bisericii 
de astăzi. Aceasta cu atât mai mult cu cât a treia conferință preconciliară pan-ortodoxă, 
din anul 1986, declara pe marginea topicului „The Contribution of the Orthodox 
Church to the Realization of Peace, Justice, Freedom, Fraternity and Love among 
People and to the Elimination of Racial and other Discriminations73”, că Biserica 
Ortodoxă se angajează să apere drepturile omului pentru fiecare individ în parte:
„Noi, creștinii ortodocși avem – datorită faptului că avem acces la înțelesul mântuirii 
– o datorie să luptăm împotriva bolii, nenorocirii de orice fel, fricii; pentru că am avut 
ocazia să experimentăm pacea, nu putem rămâne indiferenți la absența acesteia din so-
cietatea noastră; pentru că am beneficiat de dreptatea lui Dumnezeu, luptăm pentru 
răspândirea dreptății în toată lumea, ca astfel opresiunea să dispară; deoarece ne bucu-
răm zilnic de milostivirea lui Dumnezeu, luptăm împotriva fanatismului și intoleranței 
dintre persoane și state; deoarece fără încetare proclamăm Întruparea lui Dumnezeu și 
îndumnezeirea omului, apărăm drepturile omului pentru toți indivizii și toți oamenii... 
pentru că suntem hrăniți de Trupul și Sângele Domnului prin Euharistie, simțim nevoia 
să împărțim din darurile lui Dumnezeu, fraților și surorilor noastre. Avem o mai bună 
înțelegere a sentimentului de foamete și privațiune, de aceea luptăm pentru eliminarea 
lor. Pentru că așteptăm un cer nou și un pământ nou, unde dreptatea absolută va împă-
răți, luptăm aici și acum pentru renașterea și reînnoirea făpturii umane și a societății74”.
Biserica Ortodoxă Rusă, majoritară din punct de vedere al numărului de credin-
cioși, recunoaște și afirmă drepturile omului ca fiind o normă centrală pentru rela-
țiile politice și sociale. Din moment ce Statul garantează libertatea de exprimare și 
acțiune a Bisericii Ortodoxe Ruse, aceasta nu se poate opune conceptului de dreptu-
rile omului. Însă patriarhul Chiril atrage atenția că sub umbrela „drepturile omului” 
se pot aduce afronturi la adresa valorilor religioase și naționale. Conceptul acesta de 
„drepturile omului” este atât de vag delimitat încât integrează viziuni contrare creș-
72 Zachary R. Calo, „Religion, Human Rights, and Post-Secular Legal Theory”, în: St. John’s Law 
Review, 85 (2011), 2, p. 496.
73 Vlassios Pheidas, „Peace and Justice: Theological Foundations”, în: G. Limouris (ed.), Justice, 
Peace and Integrity of Creation. Insights from Orthodoxy, World Council of Churches Publications, 
Geneva, 1990, p. 115.
74 Stylianos C. Tsompanidis, „Orthodox Participation in the Ecumenical Movement – A Detailed 
Historical Survey”, în: Pantelis Kalaitzidis, Thomas FitzGerald et. alii. (eds.), Orthodox Handbook on 
Ecumenism. Resources for Theological Education, Regnum Books International, Oxford, 2014, p. 112.
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tinismului și valorilor morale ale statutului de persoană umană75. Orice persoană 
umană este creată după Chipul lui Dumnezeu, o valoare specială ce nu se poate lua 
sau nega. De aceea, această demnitate trebuie respectată de stat, societate și de că-
tre fiecare persoană. Din moment ce Declarația Universală a Drepturilor Omului 
(1948) declară că fiecare ființă umană se naște liberă și egală în demnitate și în drep-
turi, atunci conținutul drepturilor omului trebuie să fie umplut de moralitate. Orice 
separare de acest imperativ profanează esența drepturilor omului, deoarece demnita-
tea imorală nu poate coexista într-un asemenea cadru76. Misiunea Bisericii este, prin 
urmare, să pună bazele unei înțelegeri colective a drepturilor omului, antrenând ast-
fel întreaga comunitate, iar singura agendă de acest fel este declararea dreptului omu-
lui la sfințenie, un bun universal care, dacă este atins de fiecare persoană, nimeni nu 
se va mai simți discriminat de acțiunile celuilalt, căci sfințirea înseamnă iubirea ce-
luilalt. Aceasta, cu atât mai mult cu cât drepturile omului urmăresc să definească la 
nivel naiv doar ceea ce face să existe condiția umană, sau să asigure existența unei 
făptuiri politice a lumii, nicidecum omul să își atingă deplinul său potențial ca fiind 
făptură umană creată pentru a deveni asemenea lui Dumnezeu77. Iar această carență 
se vede încă din momentul lucrărilor pregătitoare semnării Declarației Universale 
a Drepturilor Omului, când comisia formată a ales să nu menționeze în articolul 1 
faptul că omul este creat după Chipul lui Dumnezeu și că are drept țintă nemurirea 
sufletului, pentru a nu impune aceste convingeri religioase statelor predominant ate-
iste78. Astfel a luat naștere discursul nonreligios, nonmetafizic al drepturilor omului, 
un derapaj ideologic ce necesită corijări imediate.
DREPTUL LA SFINŢENIE: O PROPUNERE PENTRU DEPĂȘIREA SECULARIZĂRII 
DREPTURILOR OMULUI
Sfinţenia lui Dumnezeu este caracteristica de căpetenie a Vechiului Legământ, 
este temelia întregii religii a iudeilor, Yahwe purtând denumirea de „Sfântul lui 
75 Daniel Benga, „Reflecţii teologice privitoare la integrarea Bisericii Ortodoxe Române în Uniunea 
Europeană” în: Adrian Gabor, Radu Petre Mureșan (eds.), Biserica Ortodoxă în Uniunea Europeană: 
Contribuţii necesare la securitatea și stabilitatea europeană, Editura Universităţii din București, București, 
2006, p. 128.   
76 Olga Kazmina, „The Russian Orthodox Church in a New Situation in Russia: Challenges and 
Responses”, în:  Andrii Krawchuk, Thomas Bremer (eds.), Eastern Orthodox Encounters of Identity and 
Otherness. Values, Self-Reflection, Dialogue, Palgrave Macmillan, New York, 2014, p. 227.
77 Antonios Kireopoulos, „Seeking Justice and Promoting Human Rights: Orthodox Theological 
Imperatives or Afterthoughts?”, în: Matthew J.Pereira (ed.), Philanthropy and Social Compassion in 
Eastern Orthodox Tradition, Theotokos Press, New York, 2010, p. 228. Declarația drepturilor omu-
lui cu ocazia Revoluției Franceze viza ajungerea la același rezultat civic privind respectarea demnității 
umane, fără a se mai face referire la Dumnezeu, Acesta nemaiavând loc într-o lume modernă dominată 
de ideea dreptului, omul absolutizându-se prin el însuși. A se vedea David Mcllroy, „The Problem 
of Human Rights”, în: Ethics in Brief, 19 (2014), 3, p. 1. 
78 Mieke Holkeboer, „Is There a Measure on Earth?: Sacred Possibilities for the Secular Discourse 
on Human Rights”, în: Brigham Young University Law Review, 2000 (2000), 3, p. 871.
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Israel” (Kadoș Israel) sau „Sfântul lui Iacob79” (Ps 71, 22; Is 1, 4; 5, 19; Ir 50, 29 
etc). Etimologic, termenul ebraic kadoș înseamnă „a izola, a delimita” şi se folosea 
pentru a desemna ceva ce este despărţit și pus deoparte de activităţile prozaice, pen-
tru slujba sacră. Deși în Orientul Apropiat Antic termenul era aplicat rareori zeităţilor 
păgâne80, Dumnezeul lui Israel Se revelează ca fiind sfânt (Lv 19, 2). Dacă în Vechiul 
Testament sfinţenia lui Dumnezeu era asociată obiectelor și locurilor ce marcau pre-
zenţa lui Yahwe (Iș 3, 5; 29, 43; 1 Rg 6, 19-20), cu atât mai mult purităţii morale a 
omului, de aceea episodul Nadab și Abihu nu poate fi soluţionat altfel decât prin pe-
deapsă (Lv 10, 3). Israel trebuia să devină un popor sfânt pentru Domnul (Iș 22, 31), 
deoarece El era sfânt, și poporul Său trebuia să-I fie asemenea (Lv 11, 44). Israel nu 
este sfânt prin sine însuși, ci pentru că este consacrat lui Dumnezeu prin intrarea lui 
în Legământul încheiat de Yahwe cu Moise pe Sinai, astfel Israel va cunoaște sfinţe-
nia Domnului prin manifestarea mântuirii81.
Observăm la profetul Isaia, spre exemplu, că atributul sfinţeniei se identifică cu 
curăţia morală. El exclamă în prezenţa lui Dumnezeu Cel sfânt următoarele: „O tică-
losul de mine, că-mi tremură sufletul, ca fiind eu un biet om și având buze necurate 
și locuind eu în mijlocul unui popor cu buze necurate, cu ochii mei L-am văzut pe 
Domnul Atotţiitorul...” (Is 6, 5). Profetul deplânge starea sa de necurăţie sufletească 
împreună cu cea a poporului său, căci nu-L poat lăuda pe Yahwe cu buze curate pre-
cum cele ale serafimilor, subliniind incapacitatea sa morală de a-L căuta pe Domnul 
împreună cu cetele îngerești din Ceruri. De aceea, pentru a deveni sfânt, omul tre-
buie nu numai să fie consacrat, dar să se și separe de tot ceea ce este incompatibil cu 
sfințenia. Adică, credinciosul trebuie să renunțe la anumite forme de conduită care 
sunt contrare voii lui Dumnezeu. Pentru acest motiv, în prezența lui Yahwe prooro-
cul simte nevoia ștergerii păcatelor sale (Is 6, 7). Se observă la proorocul Isaia ideea 
că acţiunea consacrării nu trebuie să fie o pregătire de moment, întrucât chiar și per-
soanele consacrate  nu se fac vrednice de a rămâne în prezența lui Dumnezeu doar 
împlinind ritualul curățirii exterioare, ci mai ales conformându-se voii lui Dumnezeu 
cel sfânt, trăind o viaţă morală, mistică. Exclamația îngerilor: „Sfânt, sfânt, sfânt este 
Domnul Atotţiitorul...”, este de fapt exclamația întregii creaturi în fața realității di-
vine inefabilă în transcendența Sa și în perfecțiunea Sa absolută. Tripla scoatere în 
evidență a acestui atribut al lui Dumnezeu are o mare însemnătate pentru prooroc, 
dar și pentru lumea în care trăia Isaia. Cântarea serafimilor arată ce drum trebuie să 
79 Athanase Negoiţă, Teologia biblică a Vechiului Testament, Sophia, București, 2004, p. 53.
80 Walter Eichrodt, Theology of the Old Testament, vol. 1, Westminster Press, Philadelphia, 1961, 
p. 271; Bernhard W. Anderson, Contours of Old Testament Theology, Fortress Press, Minneapolis, 1999, 
p. 42.
81 Edmond Jacob, Theology of the Old Testament, Harper and Row, New York, 1958, p. 90; Bohdan 
Hrobon, Ethical Dimension of Cult in the Book of Isaiah, coll. Beihefte zur Zeitschrift für die alttesta-
mentliche Wissenschaft 418, Walter de Gruyter, Berlin/New York, 2010, p. 20; Horst Dietrich Preuss, 
Old Testament Theology, vol. I,  Westminster John Knox Press, Louisville, 1995, pp. 70-76.
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ia lumea82, și acesta nu poate fi decât drumul sfințeniei de care trebuie să se umple ce-
rul și pământul, drumul etic al consacrării mistice83. Limbajul acesta al slavei și sfinţe-
niei lui Yahwe unifică întreaga carte a profetului, kavod YHWH regăsindu-se atât aici 
în 6, 3 cât și în 40, 5; 60, 1; 66, 18 – laitmotivul sfinţeniei dominând toată cartea84. 
Aceasta este, în teologia profetului Isaia, înţelegerea etică a împlinirii căii Domnului, 
după cum vedem în textele din 40, 3; 57, 14-21; 62, 10-12. În mod similar, în Ps 5, 
8: „călăuzește-mă întru dreptatea Ta, calea Ta fă-o dreaptă înaintea mea”, pregătirea 
căii Domnului  necesită o viaţă îndreptăţită, plină de sfinţenie. Principala preocu-
pare a profetului era să faciliteze prezenţa lui Yahwe în mijlocul poporului Său (Is 40, 
1-11; Iș 33, 3. 12-14), iar aceasta era condiţionată de exercitarea dreptăţii85, a norme-
lor etice, a practicării sfinţeniei de către întreg Israelul. În mod special, după așezarea 
poporului în Canaan, Israel avea nevoie de semne vizibile ale prezenţei lui YHWH 
în mijlocul său, pentru a se întări în credinţă. Tocmai de aceea, observăm că evreii 
închinau diverse altare pe noul teritoriu dobândit de la Dumnezeu, la care mergeau 
cu ocazia diverselor sărbători religioase ca „să se închine înaintea Domnului86” (1 Rg 
1). Singură, sfinţenia poporuluiasigura prezenţa lui Yahwe în mijlocul lor!
Profetul Isaia împărtășește de asemenea multe lucruri în comun cu reformele re-
ligioase ale lui Ezdra. Ambii folosesc termenul de hārēd „cel ce tremură”, pentru a-l 
descrie pe omul ce aderă la Legământul lui Yahwe (Is 66, 2. 5; Ezr 9, 4; 10, 3); am-
bii scot în evidenţă importanţa împlinirii Torei; ambii susţin centralitatea Templului; 
însă cel mai important lucru în cartea reformatorului Ezdra, este că referinţa cu pri-
vire la popor este la modul „neamul sfânt” al Domnului87 (Ezr 9, 2; Is 6, 13). Această 
82 În literatura Hekhalot, citim: „În fiecare zi și în fiecare clipă când Israel recită Sfânt înaintea 
Mea, învățați-i și spuneți-le: Ridicați-vă ochii la cer, în dreptul casei voastre de rugăciune, de câte ori 
rostiți înaintea Mea: Sfânt. Învățați-i că nu există bucurie mai mare în lumea Mea pe care am creat-o 
decât clipa în care ochii voștri sunt ridicați spre ochii Mei iar ochii Mei privesc în ochii voștri când 
spuneți înaintea Mea: Sfânt. Pentru că vocea care iese din gura voastră în clipa aceea împinge cuvântul 
departe și el se înalță înaintea Mea ca mireasma unei arome. Fiți martori în fața lor ai mărturiei pe care 
o vedeți în Mine, văzând ce fac cu trăsăturile chipului lui Iacov, părintele vostru, care este gravat dea-
supra Tronului Gloriei Mele, căci atunci când rostiți înaintea Mea: Sfânt, Mă aplec peste el, îl apuc, îl 
îmbrățișez și îl sărut, iar mâinile Mele sunt pe brațele lui, de trei ori pe zi, căci voi spuneți înaintea Mea: 
Sfânt, cum stă scris: Sfânt, Sfânt, Sfânt”. A se vedea Moshe Idel, Ascensiuni la cer în mistica evreiască. 
Stîlpi, linii, scări, trad. de Maria-Magdalena Anghelescu, Editura Polirom, Iași, 2008, pp. 193-194.
83 Petre Semen, Învățătura despre sfânt și sfințenie în Cărțile Vechiului Testament, Editura Trinitas, 
Iași, 1993, pp. 37-38.
84 R. Rendtorff, „The Composition of the Book of Isaiah”, în: M. Kohl (ed.), Canon and Theology, 
Fortress Press, Minneapolis, 1993, pp. 149-152.
85 Bo H. Lim, The „Way of the Lord” in the Book of Isaiah, T&T Clark, New York/London, 2010, 
pp. 66-67.
86 Walther Zimmerli, Old Testament Theology in Outline, T&T Clark, Edinburgh, 22000, pp. 71-72.
87 Marvin A. Sweeney, „The Book of Isaiah as Prophetic Torah”, în: Roy F. Melugin, Marvin A. 
Sweeney (eds.), New Visions of Isaiah, Sheffield Academic Press, Sheffield, 1996, p. 58; Wonsuk Ma, 
Until the Spirit Comes: The Spirit of God in the Book of Isaiah, coll. Journal for the Study of Old Testament 
Supplement Series 271, Sheffield Academic Press, Sheffield, 1999, pp. 63-64.
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sfinţenie dobândită de la YHWH făcea din Israel o lumină mântuitoare pentru toate 
naţiile pământului (Is 10, 17), iar motivul „luminii”, ca metaforă a salvării din păcat, 
ocupă o poziţie centrală pentru cei ce zac în orbie sufletească și au nevoie să se îm-
părtășească de sfinţenia poporului lui Dumnezeu88. Această dimensiune misionară a 
lui Israel, de răspândire a sfinţeniei în întreaga lume, îi responsabiliza și mai mult în 
statornicirea unei conduite morale, inspiratoare pentru cei din jur.
Un astfel de catalizator ar trebui să fie și conceptul de drepturile omului, o in-
stanţă morală universal acceptată, care să promoveze ţinta sfinţeniei ca măsură ultimă 
a demnităţii umane. Astfel, nimeni nu s-ar mai simţi lezat, maltratat sau desconside-
rat în virtutea vreunui drept, căci legea sfinţeniei lui Yahwe este adânc întemeiată pe 
recuperarea unicităţii persoanei umane și valorificării ei (Iș 20, 17). În profetul Osea 
(11, 9), Dumnezeu Se numește pe Sine sfânt, deoarece El este Domn al propriei Sale 
voinţe, iar aceasta înseamnă că în propriile Sale decizii El este independent și liber. 
Deoarece sfinţenia este superioară, atotputernică, liberă, autoritativă89, niciodată în 
manifestarea ei nu îngrădește libertatea celuilalt și nici nu îi eclipsează vreun drept.  
Sfinţenia, pentru un evreu, însemna împlinirea Legii lui Dumnezeu, ea conferea 
stâlpul etic al Bibliei ebraice, sfinţenia având atât caracter personal, concret indivi-
dual, cât şi cultic90. Însuși, Hristos va spune că numai adevărul, adică împlinirea Legii, 
ne poate face cu adevărat liberi (In 8, 32). Tema libertății oferită prin Lege este relu-
ată și în epoca Bisericii primare: „Așa să vorbiţi și așa să faceţi, ca unii care va să fiţi 
judecaţi prin legea libertăţii” (Iac 2, 12). Nu putem ști cu siguranță ce fel de genitiv 
se folosește prin expresia ὡς διὰ νόμου ἐλευθερίας (prin legea libertăţii), apostolul se 
poate referi la substantivul libertate, însemnând că Legea este cea care oferă liberta-
tea, sau că Legea este definită ori caracterizată de  libertate91.
Însă dincolo de aceste variabile, un lucru este cert: Legea libertății este Legea 
iubirii aproapelui (Iac 2, 8), astfel că adevărata libertate și demnitate a omului nu 
poate fi asigurată printr-un set de legi seculare adoptate de către Declarația Universală 
a Drepturilor Omului – ci ea rămâne universal aplicabilă, atâta timp cât Legea lui 
Dumnezeu rămâne călăuză (Ga 3, 24) în acțiunile interumane. Libertatea de a se sfinți, 
de a se consacra lui Dumnezeu, este un drept de natură divină, asigurat de către Legea 
Vechiului Testament: „Păziţi toate poruncile Mele și toate rânduielile Mele, pe ele să 
le ţineţi, căci omul care le plinește viu va fi-ntru ele: Eu sunt Domnul, Dumnezeul 
vostru!” (Lv 18, 5). Verbul folosit de către masoreți este shmr care are de-a face cu ac-
țiunea de  a urmări cu foarte mare atenție împlinirea Legii, iar pluralul folosit khoq 
88 Ronald E. Clements, Jerusalem and the Nations: Studies in the Book of Isaiah, Sheffield Phoenix 
Press, Sheffield, 2011, pp. 193-194.
89 Ludwig Köhler, Old Testament Theology, The Westminster Press, Philadelphia, 1957, p. 52.
90 Gershom M.H. Ratheiser, Mitzvoth Ethics and the Jewish Bible, coll. Library of Hebrew Bible 
Old Testament Series 460, T&T Clark, New York/London, 2007, p. 182.
91 Scot McKnight, The Letter of James, coll. New International Commentary on the New Testament, 
Eerdmans, Grand Rapids, MI, 2011, p. 220.
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tradus prin „decrete”, este comun Codului Sfințeniei92 (Lv 18, 26; 19, 19; 25, 18; 
26, 3). Aceste Legi au un caracter permanent, prin practicarea lor îndelungată evreul 
credincios lui Yahwe își însușea un nou mod de viață, unul aducător de binecuvântări 
din partea lui Dumnezeu (Lv 26, 3-13; Dt 28, 1-14; Iz 20, 11). Legile sunt de drept 
divin, ele nu sunt produsul rațiunii omenești, Yahwe fiind temelia întregii Legi93, de 
aceea se subliniază în text: „Eu sunt Domnul” (ס ׃ֽהָוְהי י ִ֖נֲא). Astfel, cel care va păzi 
Legea dreptății va avea viață îndelungată, plină de drepturi ce decurg din Lege, asi-
gurate de Însuși Dumnezeu.
Primul articol al Declaraţiei Universale a Drepturilor Omului (UDHR) stipulează 
faptul că toţi oamenii sunt liberi și egali în drepturi: „All human beings are born free 
and equal in dignity and rights94”. Însă fără acest suport interpretativ și aplicativ al 
dreptului sfinţeniei, exercitarea libertăţii unei persoane în spirit secular și democratic 
riscă să îngrădească libertatea de manifestare a aproapelui său, deși unii cercetători 
afirmă că UDHR a reușit să stabilizeze recunoașterea demnității inerente și dreptu-
rilor inalienabile ale tuturor oamenilor95. Acest fel de exercitare subiectivă a dreptu-
lui ontologic la libertate apare atunci când un sistem guvernamental intervine peste 
dreptul la intimitate, o componentă esenţială pentru dezvoltarea personalităţii96. Dacă 
o instituţie sau un grup de persoane influente se folosesc arbitrar de acest articol 1 al 
UDHR, pentru a-și impune autoritatea coercitiv, peste libertatea și intimitatea unei 
persoane, după cum s-a și întâmplat nu de puţine ori, atunci drepturile omului nu 
mai au un caracter universal, ci unul restrictiv, devenind apanajul unor grupuri de 
putere. Iar astfel, întregul concept al drepturilor omului se relativizează. Libertatea 
individuală trebuie să rămână dreptul inalienabil al fiecărei persoane umane de a-și 
urma conștiința, peste care imixtiunile guvernamentale să nu aibă nici o putere97. Iar 
o conștiință sănătoasă este meritul omului ce trăiește în sfințenie – căci o conștiință 
necompromisă nu va putea niciodată să atenteze la dreptul la demnitate al celuilalt. 
Aceasta implică consecvent și perspectiva filozofului Locke, și anume obligația mo-
rală de a nu ne vătăma aproapele, iar din moment ce rădăcinile vestice ale drepturilor 
omului afirmă cu tărie caracterul universal al conceptului, este fără îndoială că rădăci-
92 W.H. Bellinger Jr., Leviticus and Numbers, coll. New International Biblical Commentary, 
Hendrickson Publishers, Peabody MA, 2001, p. 114.
93 John D. Currid, A Study Commentary on Leviticus, Evangelical Press, New York, 2004, p. 238; 
John E. Hartley, Leviticus, coll. Word Biblical Commentary 4, Word Books Publisher, Dallas TX, 
1992, p. 293
94 Universal Declaration of Human Rights, United Nations, 2015, p. 4.
95 Kate Moss, Balancing Liberty and Security: Human Rights, Human Wrongs, Palgrave Macmillan, 
New York, 2011, p. 29; Michael Tugendhat, Liberty Intact: Human Rights in English Law, Oxford 
University Press, Oxford, 2017, p. 2.
96 Nick Taylor, „State Surveillance and The Right to Privacy”, în: Surveillance and Society, 1 (2002), 
1, p. 82.
97 K. Moss, Balancing Liberty and Security, p. 43.
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nile unei astfel de viziuni globale aparțin religiei monoteiste a Vechiului Testament98 
(Dn 4, 1-3).
Omiterea rădăcinilor iudaice ale conceptului de libertate și demnitate a omului, și 
implicit exegeza contextuală a acestora99, dublată de o poziționare profund seculară, 
duce către desuetudinea încercării unei aplicabilități universale a drepturilor omu-
lui. Atât timp cât nu se dorește revenirea la izvoare, toată povestea drepturilor omu-
lui rămâne un scenariu bun de Hollywood, însă demnitatea omului trebuie să fie un 
drept palpabil – nu un miraj.
CONCLUZII
Conceptul de drepturile omului originează din arealul cultural-religios al iudais-
mului mozaic, Legea lui Moise, primită direct din partea lui Dumnezeu, favorizează 
respectarea unui set de drepturi elementare, ce valorifică demnitatea omului, creat 
după Chipul lui Dumnezeu. Dreptul la proprietate, la asistență religioasă, la remu-
nerare, la protecție, la libertate, la o judecată nepărtinitoare – dreptul la demnitate 
într-un cuvânt, au fost prevederi sine qua non pentru Israel, prin intermediul cărora 
Dumnezeu proteja viața evreului, în termenii culturali și legali ai epocii respective, 
dominată de brutalitate, bestialitate și discriminare umană. Legile acestea oferite de 
Dumnezeu, prin indicele lor de umanitate ridicat, au schimbat puțin fața omenirii 
întunecată de necunoașterea Dumnezeului Cel Viu (YHWH-hai).
Etica matricei iudaice este un stil de viață sănătos duhovnicește, care oferă cadrele 
prielnice pentru implementărea în concret a drepturilor de natură divină; evreul care 
rămâne moral în relaționarea cu Dumnezeu și semenii săi se manifestă cu reverență 
față de drepturile stabilite prin Legea lui Moise. Libertatea de manifestare a omului 
moral nu atentează cu nimic la libertatea de manifestare a aproapelui său. În schimb, 
98 M. Freeman, „The Problem of Secularism”, p. 388.
99 Concepția iudaică de inspirație divină cu privire la drepturile omului i-a inspirat și pe clasici să-l 
definească pe om în raport cu ideile de demnitate, libertate și meritocrație umană universal accepta-
bile (Aristotle, Politics I, 2, 3, 7; Plato, Republic I, 335; Cicero De Officiis I, 7). Rădăcinile acestor vizi-
uni ale dreptului se regăsesc în Torah, care face distincție clară între legea privind omul în general și 
legea privind dreptul la proprietate. Legea privind drepturile omului este extinsă până înspre străin 
(Nm 15, 15-16: „Pentru voi obștea Domnului și pentru străinul care locuiește între voi, o singură lege sa 
fie, lege veșnică din neam în neam”; Iș 12, 49; Lv 16, 29; 18, 26; 24, 22); pledează de asemenea pentru 
o instanță judiciară (Lv 19, 15; Dt 1, 17) și se sprijină pe mărturia a cel puțin doi martori în cazurile 
capitale (Nm 35, 30; Dt 19, 15). De asemenea, legea iudaică a drepturilor omului anulează datoria 
fără de sfârșit a debitorilor (Iș 21, 1-6), asigură plata cu ziua a muncitorilor (Lv 19, 13) și este griju-
lie față de nevoile celor săraci (Lv 19, 9-10; 23, 22; Dt 24, 19-22), oferă libertate sclavilor și anima-
lelor odihnă în ziua de Șabat și de asemenea anulează datoriile în cel de-al șaptelea an – toate acestea 
fiind drepturi pe care Talmudul se preocupă să le armonizeze pentru asigurarea și prosperarea demni-
tății umane. Particularitatea Legii iudaice este că postulează un sistem de drepturi ce implică și înda-
toriri concomitente, iar protejarea drepturilor omului devine efectivă doar sub umbrela unui astfel de 
sistem legalist. A se vedea Lenn E. Goodman, Judaism, Human Rights, and Human Values, Oxford 
University Press, Oxford, 1998, pp. 49-53; René Cassin, „From the Ten Commandments”, pp. 13-14.
26   |   Pr. Drd. Cătălin Varga
adâncirea  în dimensiunea mistică a moralei îl ridică pe om la măsura experimentă-
rii slavei lui Dumnezeu (cazul profetului Iezechiel), după măsura revelației cuprinsă 
în epoca Vechiului Testament. Acest tip de relaționare cu divinul va fi desăvârșit prin 
Hristos Mântuitorul, care Se unește cu omul prin împărtășirea euharistică – suprema 
mistică a întâlnirii dintre Creator și creatură.
Asistăm așadar la singurul mod de împlinire și de aplicabilitate la scară universal 
valabilă a drepturilor omului, și anume la măsura sfințeniei – singura cale prin care 
drepturile omului pot fi valorificate întru mântuirea omului. Dreptul la sfințenie, din 
această perspectivă, este supremul drept oferit omului de către Dumnezeu, în interi-
orul căruia îi este respectată demnitatea sa umană, fiindcă singur dreptul la sfințenie 
înglobează toate celelalte drepturi.
Declarația Universală a Drepturilor Omului, prin eliminarea dimensiunii religi-
oase, a secătuit adevărata însemnătate a drepturilor omului, anulând astfel singurul 
mod funcțional al acestora; de aceea asistăm, din punct de vedere global, la un adevă-
rat fiasco în ceea ce privește implementarea cu succes a acestora în straturile societății. 
În societatea secularizată de astăzi, singur omul influent și bogat se poate bucura cu 
adevărat de drepturi, ceilalți, mai puțin înstăriți, sunt zilnic discriminați și discredi-
tați de acțiunile pur egocentriste ale păturii sociale de la vârf. De aceea, până și siste-
mul legal, care ar trebui să ofere protecție și demnitate tuturor oamenilor, se lovește 
ca de un zid de coruptibilitatea unor grupuri de interese meschine și dăunătoare să-
nătății publice, neputând depăși această sincopă la nivel operațional. 
Suntem îndreptățiți să spunem că asistăm astfel la sfârșitul drepturilor omului în 
forma în care le cunoaștem astăzi, tocmai pentru că această formă desuetă de imple-
mentare nu mai are acoperire generală, foarte mulți oameni simțindu-se discrimi-
nați în mod sistematic de un sistem guvernamental intrat de multă vreme în colaps. 
Singura soluție de redresare rămâne revenirea la izvoare, recuperarea și decantarea con-
ceptului de toate impuritățile sale ideologice și legislativ desuete, devenind în acest 
context o prioritate stringentă. Dreptul la sfințenie, universal valabil pentru toată 
omenirea, cu toate implicațiile sale apodictice, rămâne umila noastră soluție pentru 
redresarea unei omeniri aflată ideologic pe o pantă suicidară, de unde nu mai răzbate 
nici o urmă de speranță.
